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En torno a la orientación de la polémica antimusulmana
 en los textos latinos de los mozárabes del siglo ix

Contribución presentada en el Coloquio "¿Existe una identidad mozárabe?. Historia, lengua y cultura (ss. IX-XII)", organizada por la Casa de Velázquez y la Escuela de Estudios Árabes (CSIC, Granada), y celebrado en Madrid, 16-17 de junio de 2003.

El propósito de este trabajo es exponer los principales rasgos diferenciales que presenta la argumentación de los escritores latino-mozárabes contra la religión islámica, y aplicar las conclusiones que de ello se deriven a la reflexión sobre su identidad cultural. Advierto de antemano que no discurriré en detalle sobre otros aspectos estrechamente relacionados con el anterior, como son la situación social de los cristianos andalusíes bajo el gobierno musulmán o el grado de influencia que ejerció el credo islámico sobre las corrientes cristianas de signo heterodoxo que surgieron en esta época en la Península​[1]​. 
Los estudios sobre la percepción del Islam en el medievo y sobre el desarrollo de la actividad polémica antimusulmana en Occidente conceden, por lo general, una atención proporcionalmente escasa a las obras de los escritores latino-mozárabes de la Hispania de los siglos viii y ix. Este hecho resulta tanto más llamativo cuanto, como apunta Norman Daniel​[2]​, aquellos fueron los primeros representantes de este tipo de literatura en la Europa occidental, y formularon muchos de los argumentos e interpretaciones que se irían repitiendo y desarrollando en los escritos de los cristianos a partir de fines del siglo xi. 
Es cierto que la influencia concreta sobre la posteridad de las obras que nos ocupan es muy escasa, tanto si se observa desde el punto de vista del aprovechamiento posterior de las informaciones o interpretaciones relativas al islam que suministran, como si se atiende a la incidencia del episodio de los llamados martirios voluntarios, que fue el genuino catalizador de esta literatura​[3]​.  Todo parece apuntar a que, entre los siglos xii y xvi, el discurso polémico contra el Islam  se constituyó sobre bases ajenas a este corpus de escritos, entre otras, la literatura polémica elaborada en Bizancio, en particular, la noticia biográfica sobre Muhammad que aparece en la Crónica de Theophanes​[4]​, los escritos de los conversos al cristianismo desde el judaísmo o el islam, como Pedro Alfonso o el anónimo autor del Liber denudationis​[5]​, la experiencia directa adquirida en las cruzadas y en las misiones predicatorias, en fin, las traducciones al latín y luego a otras lenguas romances del Corán, de obras de tradición musulmana y de otras de corte polémico como la Risâlat atribuida a ‘Abd al Masîh al-Kindî​[6]​.
Existen dos razones complementarias que explican este fenómeno: la una, el hecho de que la literatura generada por los martirios de mediados del siglo ix nunca tuvo una gran difusión material entre los cristianos hispanos o extrahispanos, como indica la escasez de manuscritos, antiguos o recientes, que han llegado hasta nosotros. Y es que las obras en defensa de los mártires fueron escritos clandestinos, de circuito reducido, exponente de unas ideas y actitudes denostadas por una parte importante de la propia comunidad cristiana. La segunda razón, que es la que más nos interesa aquí, es que resultaban poco útiles para los fines de los polemistas medievales.
En efecto, tanto la literatura antimusulmana elaborada en Oriente desde el siglo viii, como la que produjeron los letrados occidentales de los siglos xii y siguientes obedece a otras finalidades y se enmarca en unos contextos políticos y culturales bien diferentes. No me detendré a exponer este aspecto con detalle. Baste con tener presente que los polemistas mozárabes ni pretendieron justificar razonadamente su credo ante las inquisiciones de sus dominadores, a la manera de los cristianos orientales, ni tampoco formar a un colectivo de predicadores en todo lo relativo a las doctrinas y prácticas religiosas de los musulmanes, suministrándoles argumentos que persuadiesen a éstos a la conversión al cristianismo, como hicieron muchos teólogos europeos en la época de las cruzadas. Ni siquiera parece que fuese una prioridad absoluta para aquellos ofrecer a su público una información amplia y organizada sobre los principios de la fe islámica con objeto de diferenciar con precisión aquellos puntos doctrinales en que podría llegarse a un entendimiento y aquellos otros en que las diferencias resultaban insalvables. Antes bien, los propósitos principales que los alentaban fueron contrarrestar la progresiva aculturación que experimentaba la comunidad cristiana, suscitando sentimientos de aversión hacia todos los aspectos de la cultura dominante, y defender su propia posición de apoyo al movimiento martirial ante los ataques de sus correligionarios. 
En abierto contraste con esta situación, los polemistas europeos de la plena y baja Edad Media compusieron sus obras en unos medios no sujetos y a menudo distantes del dominio político y cultural árabe. Su público, por descontado, no solía tener ninguna clase de experiencia directa del islam, de manera que era preciso suministrarle una imagen del mismo, aunque sesgada, lo más consistente posible. Además, el ambiente de cruzada, a la vez que estimulaba la labor propagandística, aportaba nuevos datos procedentes de fuentes orientales o de la propia experiencia sobre el terreno. Más aún, en una época en la que proliferaban los movimientos reformistas en el seno de la propia Iglesia, la discusión de las doctrinas islámicas sirvió a menudo como pantalla sobre la que proyectar las inquietudes religiosas domésticas. En suma, el renovado interés por el islam desde finales del siglo xi y el distanciamiento desde el que se emprendió su estudio, si bien no se tradujeron en el logro efectivo de una mayor objetividad o ecuanimidad, sí implicaron un esfuerzo mayor de sistematización de la información. Las doctrinas islámicas (bien sean los cinco pilares, los preceptos legales, los ritos religiosos, la propia biografía del Profeta o la literalidad de las aleyas coránicas) fueron expuestas y refutadas de forma ordenada, se las contrastó con el credo cristiano, se enumeraron los paralelismos con las diversas herejías, se intentaron establecer las causas históricas y sociales que explican el nacimiento y veloz expansión de la nueva religión, etc. Poco de esto encontramos en las obras latinas de los mozárabes. 
La primera impresión que causa la lectura de los comentarios que éstos dedican a los diversos aspectos de la religión islámica es la de su carácter fragmentario, reticente, alusivo, más proclive a la insinuación y a la consigna contundente que a la exposición sistemática y la argumentación racional. Un contraste significativo lo tenemos el quinto de los Dialogi de Pedro Alfonso (comienzos del s. xii) o, para establecer un término de comparación prácticamente contemporáneo de aquellos, la Refutación del Corán del bizantino Nicetas o la Risâlat atribuida a ‘Abd al Masîh al-Kindî. A menudo se ha concluido de ello que los líderes del movimiento martirial adolecían de un profundo desconocimiento de la fe islámica, motivado por ese mismo sentimiento de repulsión hacia todos los aspectos de la cultura dominante​[7]​. Pero, si examinamos la documentación literaria de la época con detalle, no parece del todo claro que el problema haya radicado en la falta de información, fuese cual fuese la calidad de la misma. 
En efecto, si los cronistas mozárabes del siglo viii exhiben un volumen de información notable, aunque no siempre sea correcta, sobre las vicisitudes de la expansión política árabe por el Mediterráneo, en lo relativo al conocimiento de la religión islámica la situación no hubo de ser muy distinta. Tras casi siglo y medio de dominación musulmana, en la mayor parte de las ciudades de al-Andalus, y muy especialmente, en Córdoba, capital del emirato e importante centro cultural, existía un contacto estrecho entre los hombres de las tres confesiones. Como dejan ver los escritos de Eulogio y Paulo Álbaro, los aspectos más externos de la práctica religiosa islámica eran evidentes para cualquiera. Además, los ulemas ejercían sobre los hijos de los matrimonios mixtos y sobre los conversos un adoctrinamiento básico, que tal vez no fuese mucho más allá de los cinco pilares. Por descontado, fuesen cristianos o musulmanes, la mayoría de los miembros de las nuevas generaciones urbanas conocía el árabe, y algunos incluso se habían  aplicado al estudio de los saberes profanos, poesía, filosofía, jurisprudencia, historia, tradición y exégesis coránica, etc.​[8]​ 
Por otra parte, parece claro que hasta los mozárabes hispanos llegaron por canales que todavía no conocemos bien (cristianos oriundos de Siria incorporados a los contingentes militares andalusíes, monjes itinerantes, embajadas e intercambios comerciales, etc.)  algunas de las tradiciones antimusulmanas gestadas en Oriente, bien sea en ambientes melkitas, nestorianos o jacobitas. Me refiero a tradiciones y no a obras en particular por dos razones, la primera, porque nos faltan datos sobre la circulación por al-Andalus de libros producidos en los medios del cristianismo oriental, la segunda, porque buena parte de la información parece haberse transmitido por vía oral, lo que explicaría el carácter vago y fragmentario de muchas referencias. Como a menudo se ha destacado, un posible transmisor de tradiciones de origen melkita es el monje George, martirizado en Córdoba en el año 852, que procedía del monasterio palestino de Mar Sabâ, el mismo donde había trabajado en su ancianidad Juan Damasceno​[9]​. 
Sin perjuicio de lo anterior, se debe tener en cuenta que en la Hispania medieval circularon desde época incierta, anterior en todo caso a fines del siglo xi, diversas obras polémicas procedentes de Siria y Mesopotamia, como son el diálogo entre el patriarca nestoriano Timoteo I y el califa al-Mahdî, conservado fragmentariamente en el manuscrito Raqqâda 2003/2 (olim Kairouan 1220/89)​[10]​, el Apocalipsis del Pseudo-Metodio​[11]​ y la Risâlat atribuida a al-Kindî, de la que se sirvió Pedro Alfonso a comienzos del siglo xii para la elaboración del quinto de sus Dialogi aduersus Iudeos y que sería traducida al latín en 1142 por Pedro de Toledo​[12]​. 
Así pues, en la Córdoba de las décadas centrales del siglo ix un amplio volumen de información acerca de la religión islámica, procedente de fuentes diversas, era accesible a aquellos cristianos que mostrasen curiosidad o interés por ella. Sin duda, su calidad era desigual, y diferentes eran asimismo las perspectivas desde las que se la abordaba, el grado de asimilación de la misma y las modulaciones y manipulaciones a las que era sometida de cara a componer los discursos cristianos sobre el islam. No sorprende, en consecuencia, que en las obras que nos ocupan encontremos abundantes indicios de un conocimiento bastante solvente del repertorio tradicional de argumentos polémicos antimusulmanes, como también del texto coránico y el hadît, incluso de ciertas tradiciones relativamente marginales en el corpus doctrinal islámico. 
Un ejemplo muy curioso de esto último lo tenemos en la referencia que hace Eulogio a la doctrina de la inscripción en los cielos del nombre de Muhammad, de la que habría sido testigo Adán, cuando todavía moraba en el paraíso 
cuius uocabulum rudis protoplastus, cum adhuc olim paradisum incoleret, adnotatum in supernis globoque micantis claritatis immixtum contemplans, quae esset illa lux ceteris praestantior in centro micans quae fulgoribus Dominum expiaret fertur Creatorem Adae interrogasse illumque respondisse: Hic uerus propheta est futurus in mundo, qui ex semine tuo oriens ipso quem radiare nomine obstupescis Mahomad appellabitur, cuius quoque meritis tu creatus subsistere meruisti  (Eulogius, Memoriale 1/12, 5-19, CSM, 378-9)
Se cuenta que, cuando aún habitaba el paraíso, el tosco primer hombre, al contemplar el nombre de aquel inscrito en las alturas y envuelto en un nimbo de luz resplandeciente, preguntó al Creador qué era aquella luz que brillaba en el cielo más intensamente que las demás y con su resplandor  homenajeaba a Dios, y Aquel le respondió: he aquí el verdadero profeta que ha de venir al mundo, y que, nacido de tu semilla, llevará ese mismo nombre que ves atónito destellar, Muhammad, por cuyos méritos tú has merecido ser creado.
Esta doctrina constituye un desarrollo del pasaje coránico en el que Dios promete a Adán el advenimiento de una “Dirección” procedente de Él (II: 37-9). Antiguas tradiciones islámicas establecieron a partir de aquí la idea de la predestinación desde el principio de los tiempos del profetismo de Muhammad, de la que se hace eco, por ejemplo la llamada Chronica mendosa et ridicula saracenorum, una compilación no identificada de ahadīt que tradujo al latín a mediados del siglo xii Robert of Ketton, a instancias de Pedro el Venerable.
Propheta quesitus quando preceptum est ipsum fieri prophetam respondit: inter corporis Ade creationem animeque sue inspirationem (ms. Paris, Bibliotheque de l' Arsenal 1162, fo. 6r.)
Preguntado el profeta cuando fue establecido que se hiciese profeta respondió: entre la creación del cuerpo de Adán y la inspiración de su alma. 
Sobre premisas semejantes se asienta la doctrina de la inscripción en el trono de Dios de la šahâda, a la que hacen referencia Bartolomé de Edessa y al-Kindî​[13]​, y sobre la que versó una célebre controversia entre al-Barbarhârî (m. 949) y al-Tabarî (m. 923). Otro tanto puede decirse sobre la tradición de la llamada nûr Muhammadi, un halo de luz, signo de la condición profética, que se habría ido transmitiendo ininterrumpidamente hasta Muhammad a través de todos los miembros del linaje de Adán​[14]​. 
Así pues, que hasta Eulogio haya llegado noticia de estas especulaciones constituye, a mi modo de ver, un indicio notable de la pronta difusión de las mismas a lo largo del mundo islámico, así como del grado bastante actualizado de información del que disfrutaban los mozárabes hispanos de mediados del siglo ix.   
A continuación, me propongo pasar revista a los principales argumentos polémicos manejados por los mozárabes desde la doble perspectiva de sus conexiones con los escritos orientales anteriores o contemporáneos, y de los aspectos diferenciales que los singularizan. 
Desde los inicios de la tradición polémica antimusulmana se fueron constituyendo una serie de lugares comunes relativos a la fe tradicional del pueblo árabe, la condición del profeta del islam, la naturaleza de la revelación coránica y las prácticas de la religión musulmana. Al mismo tiempo se diseñaron y perfilaron algunas técnicas argumentativas para abordar estas cuestiones, entre las que tiene especial importancia la relectura actualizada de pasajes proféticos del Antiguo y Nuevo Testamento en aplicación directa a la expansión política árabe y a la figura de Muhammad.
Ya desde la Antigüedad se tenía a los árabes por un pueblo politeísta que rendía especial veneración a la estrella de la mañana, identificada con Venus​[15]​. Los polemistas medievales insinúan frecuentemente que Muhammad había tratado de acabar con estos cultos, pero sin éxito completo, pues en las prácticas islámicas subsistirían diversos vestigios de politeísmo e idolatría. Juan Damasceno, por ejemplo, censura la veneración de la piedra sagrada de la Kacba; al-Kindî considera que los ritos de la peregrinación a la Meca son derivados de antiguos cultos idolátricos procedentes en última instancia de los brahmanes de la India​[16]​. Por su parte, Paulo Álbaro tiene por homenaje a Venus la celebración del Viernes como día festivo, así como la permisividad de la ley islámica en materia sexual. También considera una deferencia particular de la diosa la potencia sexual del Profeta, semejante a la de cuarenta varones, tradición que se encuentra en al-Kindî y en al-Bujârî​[17]​. En otro orden de cosas, se muestra convencido de que en la fórmula del adân: Allâhu akbar, los musulmanes apelan en realidad a dos dioses, el ancestral quem illi Cobar uocant, hoc est, maiorem, y el nuevo dios o, más bien, demonio extranjero que se manifestó a Muhammad bajo la forma del ángel Gabriel​[18]​. 
Pero no se agotan aquí las estrategias de ataque. El anónimo autor de la Historia de Mahomat pseudopropheta copiada por Eulogio en su Liber Apologeticus Martyrum afirma que Muhammad predicó a los árabes que abandonasen la idolatría y adorasen a un Dios corpóreo en los cielos: ut ab idolorum cultu recederent et Deum corporeum in caelis adorarent​[19]​. El calificativo corporeum, lectura unánime de los manuscritos, suscitó las dudas del primer editor de Eulogio, Ambrosio de Morales, quien optó por corregirlo en incorporeum. Sin embargo, corporeum es seguramente la lectura genuina, que constituye una traducción sesgada del término coránico al-samad “eterno” o, según otra interpretación “compacto”, “indiviso”, que es aplicado a la divinidad en Corán CXII:2. Pues bien, aunque tal equivalencia léxica se sitúa en la línea de interpretaciones precedentes surgidas en medios bizantinos​[20]​, va más allá de éstas al insinuar la concepción material de la divinidad islámica, como si esta religión no hubiese superado del todo el estadio de idolatría precedente.   
Pasemos a la figura de Muhammad. La mayor parte de los clichés que le aplican los escritores que nos ocupan: pseudoprofeta, heresiarca, precursor del Anticristo, etc. son tradicionales y constituyen genuinas ideas-fuerza que informan las diferentes líneas de argumentación polémica a seguir. Lo relevante es, de todos modos, la orientación particular que los mozárabes imprimieron al desarrollo de estos lugares comunes. Así, por ejemplo, el calificativo de pseudoprofeta suele emplearse en el contexto de la advertencia evangélica sobre el advenimiento futuro de muchos falsos profetas, que seducirán a muchos (Matth. 24,11, etc), o del anatema dictado por el apóstol Pablo contra toda novedad doctrinal contraria al Evangelio, incluso si fuese proclamada por un ángel del cielo (ad Gall. 1, 8-9). Hace juego también con otro término peyorativo muy recurrente, a saber: uates “adivino” “poeta inspirado”, que viene a ser una traducción de kâhin “adivino”, calificativo que ya habían aplicado a Muhammad los mequenses incrédulos​[21]​. Ahora bien, cuando en la Adnotatio Mammetis Arabum principis copiada en la sexta carta del epistolario de Álbaro (Epistulae VI,9,2, CSM, p. 200) encontramos la fórmula: pseudoprophetarum sigillus, debemos ver en ella no sólo una parodia de una conocida aleya coránica: Mahoma no es el padre de ninguno de vuestros varones, sino el Enviado de Dios y el sello de los profetas (XXXIII: 40)​[22]​, sino también un mensaje en clave apocalíptica, habida cuenta que presenta a Muhammad no como uno más de los heresiarcas y pseudoprofetas que, a lo largo de los siglos, se alzaron contra la ortodoxia cristiana, sino precisamente como el último o, si se quiere, el que precede inmediatamente a la llegada del Anticristo, lo que encaja con las perspectivas milenaristas por entonces en boga, que veían en el dominio musulmán la antesala del fin de los tiempos​[23]​. 
Por otra parte, los mozárabes están de acuerdo con los cristianos orientales en que un profeta verdadero debe acreditar su condición por medio de signos (ya sean profecías o milagros), pero también a través de una moralidad intachable y una vida de santidad. Ahora bien, la demostración de la falsedad de las supuestas profecías y milagros de Muhammad, tema ampliamente desarrollado en la Risâla de al-Kindî, apenas reclama la atención de nuestros mozárabes​[24]​. Estos insisten más bien en la denuncia de ciertos episodios de su biografía que ponen en evidencia sus debilidades humanas. Una de ellas es la sensualidad, ilustrada insistentemente con el relato de su relación con Zaynab, la esposa de su hijo adoptivo Zayd, a quien aquel habría obligado a repudiarla pretextando un mandato divino​[25]​. Esto brindaba la oportunidad de arremeter contra las leyes del repudio, el reenlace y la poliginia, y a la vez, poner en evidencia el carácter autoinducido de la revelación coránica. La sensualidad del Profeta explica asimismo la concepción de un paraíso poblado de huríes o scorta, como dice Paulo Álbaro, quien se complace en imaginar las sucesivas regeneraciones del hymen que aquellas habrán de experimentar para poder preservarse como vírgenes a perpetuidad, tal como las presenta el Corán​[26]​. Una última curiosidad a propósito de esto, según Paulo Álbaro, Muhammad dio el nombre de alkaufeit al caudal de esperma viril que habría recibido de Dios 
quam spurcam pinguemque habundantiam olidi lumbi non a rerum parente Deo, ut predo iniquissimus somniauit, set a Venere ludibriosa Vulcani coniunge, id est, ignis uxorem, que et propter spumosum licorem Afrodin dicta est, cui et opus uenerium adsignatur, alkaufeit idem inpudicus nominauit (Indiculus 23, 10-14,  CSM,  p. 297)
Esta sucia y viscosa abundancia de sus malolientes ingles (proveniente no de Dios creador, como soñó ese perverso ladrón, sino de la sensual Venus, esposa de Vulcano, esto es, esposa del fuego, que también se conoce con el nombre de Afrodita por el líquido espumoso, a la que está asignada la actividad sexual) el muy impúdico la llamó alkaufeit.
Como en otro lugar he discutido​[27]​, esta voz parece ser una deficiente transcripción del término coránico al-kautâr “la abundancia”, que aparece puesto en boca de Dios en Corán, CXII:1: “Te hemos dado la abundancia...” Tal interpretación es completamente original, pues la mayor parte de los exégetas entienden la palabra como el nombre de uno de los ríos del paraíso, o bien la asocian al recipiente (al-hawd) con el que el Profeta aliviará la sed de los hombres en el día del Juicio, aunque tampoco faltan los que lo refieren a la abundancia de hijos.
Otro de los episodios seleccionados de la biografía del Profeta es el de su muerte ignominiosa. La información más detallada al respecto la da la Historia de Mahomat. Presintiendo su muerte,  Muhammad habría asegurado a sus seguidores que resucitaría al tercer día por mediación de Gabriel, pero, una vez fallecido, aquellos, huyendo del hedor, descuidaron el cadáver, que acabó siendo devorado parcialmente por unos perros​[28]​. He aquí un escenario típicamente anti-hagiográfico, para el que se pueden establecer paralelismos tanto en la literatura polémica oriental como en el imaginario occidental en general. El Apocalipsis de Sergio-Bahîrâ y al-Kindî, entre otros, dan cuenta de esa promesa frustrada de resurrección​[29]​ que, además de constituir una parodia de la resurrección de Cristo, podría guardar relación con el recuerdo de las reacciones inmediatas que provocó en la comunidad de Medina la noticia de la muerte del Profeta​[30]​. Por su parte el cadáver despedazado por perros recuerda, como ha observado Tolan​[31]​, el destino de Jezabel (4 Reges 9: 33-37), pero también, añado, el del poeta Eurípides o el de los héroes griegos Acteón y Lino. En cualquier caso, esta tradición, aplicada a Muhammad, parece tan apócrifa como antigua. No es éste el lugar para ocuparnos en detalle de su origen, únicamente sugeriré que podría estar asociada a ciertos aspectos del culto tributado a las reliquias y uestigia del Profeta en La Meca y en Medina​[32]​.
A propósito de los términos hereje o heresiarca, no está claro si los mozárabes entienden por tal el reformador que, formado en el seno de la Iglesia, se apartó de la ortodoxia cristiana, o simplemente el asertor de una doctrina religiosa falsa y contraria al cristianismo. Lo primero implicaría el reconocimiento explícito de las noticias que daba la propia tradición árabe sobre los contactos que Muhammad mantuvo con comunidades cristianas en el curso de sus viajes por Palestina y Siria, o incluso, la de la presunta catequesis de Muhammad a cargo de un eremita cristiano heterodoxo, el Bahīrā de Ibn Hišâm, el anónimo monje arriano de Juan Damasceno, o el Sergio del Apocalipsis de Sergio-Bahîrâ y de al-Kindî, quien también le da el nombre de Nestorio​[33]​, así como la influencia que sobre la composición del Corán ejercieron los judíos cAbd Allah b. Sallâm y Kacb al-Ahbâr. Desde luego, la Historia de Mahomat hace vagas referencias a estos contactos​[34]​, y Álbaro considera que en las doctrinas mahometanas se entremezclan los errores de las diversas herejías con los de paganos y judíos​[35]​. No obstante, da la impresión de que este tema, muy importante para el desarrollo de la polémica posterior, no tuvo gran interés para nuestros mozárabes. 
Expondré a continuación lo que a mí me parece un indicio interesante, aunque difícil de interpretar, que podría ilustrar esta afirmación. El curioso excerptum Methodii transmitido en el códice de Roda​[36]​ cuenta como un tal papa Osius episcopus recibió del ángel del Señor el encargo de exhortar a la conversión a los apóstatas del desierto de Erribon, esto es, de Yatrib, la futura Medina. Osio muere en camino y encomienda la misión a uno de sus monjes llamado Ocim. Pero a éste se le aparece el ángel maligno, que, haciéndose pasar por el ángel del Señor que se había dirigido a Osio, le ordena cambiar su nombre por el de Muhammad, y le insta a dirigirse a los sátrapas de Erribon con una fórmula árabe que, con ciertas deformaciones, viene a ser la del adān: “Allah es el más grande y Muhammad es su profeta”. Pues bien, esta historia parece un derivado lejano, no de la Reuelatio Methodii de temporibus nouissimis, como haría pensar el epígrafe, sino de la leyenda de Sergio-Bahîrâ, tal como la difundieron diversas recensiones sirias y árabes de un anónimo texto apocalíptico de época incierta, probablemente no anterior a la cabbâsí, al menos en su estratos más recientes​[37]​. Según éste, un monje llamado Ishô’yahb (recensiones sirias) o Murhib (recensión árabe) encuentra en el desierto a un anciano monje llamado Sargis-Bahîrâ, que le cuenta cómo, habiendo abandonado su convento por el desacuerdo con sus correligionarios a propósito del culto de la cruz, se dirigió al monte Sinaí. Allí un ángel se le apareció para mostrarle el próximo advenimiento de los ismaelitas. A continuación, recibió la orden de dirigirse a una zona del desierto árabe próximo a Yatrib para convertir a los idólatras del lugar. Allí se encontró con el joven Muhammad, a quien animó a predicar el cristianismo a los árabes. Para dotarlo de un instrumento eficaz, compuso muchos pasajes del Corán, que su discípulo interpretó torcidamente, resultando de ello el nacimiento de una nueva fe enteramente distinta del cristianismo. Tras esto, viene otra sección de corte apocalíptico en el que se profetizan ex eventu diversos aspectos de la historia del imperio árabe hasta el fin de los tiempos, que coincidirá con la llegada del Mahdī. Dos precisiones adicionales: en las recensiones sirias, todo el relato de la instrucción de Muhammad le es contado a Ishô’yahb no por el propio Bahîrâ, sino por un discípulo suyo llamado Hâkim, y presenta una versión menos desarrollada que la recensión árabe. Tanto en las versiones sirias como sobre todo en la árabe hay abundantes referencias, alguna vez explícitas, al Apocalipsis del Pseudo Metodio.
Aunque vaga, la conexión entre el texto mozárabe y la leyenda siria es, en mi opinión, probable, primero por las similitudes en la secuencia narrativa básica: un monje es enviado a la soledad del desierto de Yatrib a predicar el cristianismo a los gentiles y apóstatas, pero su discípulo aventajado, Muhammad, bien por haber comprendido mal las enseñanzas del maestro, bien seducido por un ángel maligno, se convierte en el fundador de una nueva religión contraria al cristianismo. En segundo lugar, porque bajo el nombre Osius podría estar encubierto el de Sergius, tal vez a través de una variante Sosius, atestiguada para este personaje en Jacques de Vitry​[38]​. Aunque sugestiva, resulta menos evidente la conexión entre el Ocim del texto del códice de Roda y el Hâkim de la recensión siria​[39]​. 
Si esto es así, nos encontramos con un buen ejemplo de la forma en que los mozárabes reorientaron un tema polémico tradicional. El episodio de la bienintencionada catequesis de Muhammad por parte de Sergio, que en el contexto oriental tenía el sentido de achacar la responsabilidad del nacimiento del islam a la iniciativa de ciertos cristianos heterodoxos y a las manipulaciones ulteriores del texto coránico por parte de judíos de su entorno, se desvirtúa por completo en ambientes mozárabes, transformándose en el motivo de la inspiración diabólica de Muhammad sub specie Gabrielis, lo que responde mucho mejor a la idea que nuestros escritores se hacían del proceso de la revelación. 
Entre los polemistas mozárabes, la premisa de que Muhammad es un tipo del Anticristo tiene un puesto central. En consonancia con ello, el método de argumentación preferido es la lectura actualizada de pasajes proféticos del Antiguo y Nuevo Testamento tradicionalmente aplicados al Anticristo​[40]​. Todo ello contrasta, por una parte, con la tradicional literatura apocalíptica siria, que, ciertamente presentaba el advenimiento del islam como la antesala del reino del Anticristo, pero prestó una atención proporcionalmente menor a la figura de Muhammad. Por otra, con diversas obras polémicas orientales, la mayor parte de inspiración melkita, así como con las occidentales de época posterior, que presentaron a Muhammad más bien como un impostor que usurpó la condición de profeta para alcanzar y mantener el poder en su comunidad. Esto último suponía, al menos, un intento de entender los orígenes y la expansión del islam en términos racionalistas y seculares, cosa de la que están lejos los mozárabes. 
Nuestros polemistas oscilan entre tratar este tópico en clave milenarista, o bien conforme al parecer expresado por algunos Padres de la Iglesia (Jerónimo, Hilario, Gregorio, el propio Isidoro) según el cual la historia del pueblo de Dios ha conocido diferentes tipos del Anticristo, que comparten la condición de predicar doctrinas contrarias a Cristo y perseguir a la Iglesia. Eulogio ensaya la primera de estas direcciones cuando, en respuesta a las objeciones presentadas por ciertos cristianos sobre la dudosa autenticidad de unos martirios que no venían acompañados de milagros, responde que, según está escrito, en el final de los tiempos los milagros desaparecerán. 
Et ob hoc ipsum plerisque nostrorum paruipendulis uerum non esse uidebatur martyrium, quod non ad confusionem incredulorum uel roborationem fidelium aliquod ostentaret miraculum, nescientes quia in fine saeculi, ut sanctus Gregorius refert in libro Moralium, aberunt de ecclesia signa uirtutum (Memoriale 1,13, 1-5, CSM p. 379)
Y a muchos cerrados de mollera de los nuestros no les parecía un martirio verdadero por el hecho de que no manifestaba ningún milagro para confusión de los incrédulos y refuerzo de los fieles, ignorando que en el final de los tiempos, como dice el santo Gregorio en el libro de los Moralia, desaparecerán de la Iglesia los signos prodigiosos.  
En cambio, Paulo Álbaro se inclina por la interpretación alternativa. La segunda parte de su Indiculus Luminosus presenta el caudal de noticias y argumentos polémicos sobre el islam reordenados en función de la relectura de ciertos pasajes de los libros de Daniel, Job y el Apocalipsis de San Juan relativos al Anticristo. Tal vez esta iniciativa responda al propósito de contrarrestar la idea musulmana de que el advenimiento de Muhammad estaba anunciado por las anteriores Escrituras, que judíos y cristianos habrían corrompido. En todo caso, la empresa es original. Hasta entonces, se habían leído algunos textos proféticos aislados como anuncio de la expansión del islam​[41]​, a la manera de los Apocalipsis sirios, o se había aplicado a Muhammad de modo genérico el aviso de la llegada de pseudoprofetas que aparece en el Evangelio y en las epístolas paulinas, pero nunca se había ensayado una interpretación continua de textos relativamente extensos sobre el Anticristo buscando en ellos referencias expresas a la figura del Profeta. Era también arriesgada, por cuanto suponía proponer una lectura histórica actualizada de ciertos textos comentados ya muchas veces por los Padres de la Iglesia, preservando las interpretaciones, a menudo también históricas, que de ellos habían hecho. Pero Álbaro considera legítimo aplicar ahora a Muhammad lo que, en su día, Jerónimo aplicó, por ejemplo, a Antíoco Epífanes, puesto que la Escritura divina tiene la cualidad de aludir con el mismo trazo a figuras de muy diversas épocas, e incluso, mediante una ambigüedad calculada, predicar de ellas simultáneamente cosas opuestas, como cuando alude a la castidad del Anticristo y a la lujuria de Muhammad con la misma expresión. Al fin y al cabo, como el propio Álbaro concluye, más licitud tiene este proceder que la mera sospecha de que los Textos Sagrados no hayan prevenido a la Iglesia del advenimiento de este pseudoprofeta.       
Las correspondencias que Álbaro encuentra entre los pasajes de los libros proféticos antes citados y la figura de Muhammad suelen tener un carácter muy genérico, si bien en algunas ocasiones son más concretas, sobre todo en los puntos en que se da cuenta del apetito sexual de la bestia. El procedimiento normal consiste en tratar de preservar la línea exegética propuesta por las autoridades consagradas, lo que obliga a efectuar complicados equilibrios conceptuales, pero también sirve de inspiración para nuevos desarrollos argumentativos. Veamos un ejemplo de ello.
Oculi eius et palfebre diluculi: per hoculos	Prudentes igitur seculi, malitiae antichristi 
aurimus lumen, et quid Behemoth hoculi 	peruersis consiliis inherentes, quasi
nisi aut precepta eius, per qua se lumen 	palpebrae sunt diluculi, quia fidem quam
infundere fallit, aut sapientes per quos 	in Christo inueniunt quasi erroris noctem
uresutia latius tensa discurrit? Spondent 	asserunt, et uenerationem Antichristi uerum
se tenebras repellere et ueritatis lumen 	esse mane pollicentur. Spondent enim se
signis clarentibus nuntiare, fidem Christi	tenebras repellere et ueritatis lucem signis
tenebras asserentes et se uerum mane	clarescentibus nuntiare, quia nec persuadere
credentibus quibusdam prestigiosis		quae uolunt possunt, nisi exhibere se
indiciis designantes. Possunt et quasi 	meliora fatentibus. (Gregorius, In Iob 33,33)
palfebras diluculi ideo dictum intelligi, eo 
quod simulanter priorem legem ueteram
quasi quibusdam iudiciorum decretis uel 
preceptorum rigoribus in aliqua tenuia 
imitare conabit. (Indiculus 29, 62-70, CSM p. 306-7)
Sus ojos son como los párpados del alba. A través de los ojos captamos la luz. ¿Y qué son los ojos de Behemoth sino, o bien los preceptos de éste, a través de los cuales simula infundir luz, o bien los sabios a través de los cuales la malicia se propaga extendiéndose por todas partes?. Aseguran que ellos rechazan las tinieblas y anuncian con señales luminosas la luz de la verdad, afirmando que la fe en Cristo son las tinieblas, y mostrándose a sí mismos ante los creyentes con algunos engañosos signos como el verdadero amanecer. También puede entenderse lo de son como los párpados del alba en el sentido de que intentará imitar solapadamente la vieja ley anterior haciendo más suaves ciertos decretos de los jueces y preceptos rigurosos.
Como se ve, Paulo Álbaro pone de manifiesto un respeto reverencial por la interpretación de Gregorio, que parafrasea a lo largo del pasaje. Sólo al final se permite introducir una cuña específicamente antimahometana de su propia cosecha, a saber, la alusión al presunto objetivo perseguido por Muhammad de suavizar los rigores de las leyes mosaica y cristiana​[42]​, un tópico muy habitual en los polemistas de todas las épocas.  Ahora bien, puede decirse que, inspirado por la letra de la exégesis gregoriana, Álbaro ha hecho alusión a un tema, en general, descuidado por la tradición polémica anterior, me refiero a la idea de que las doctrinas coránicas no constituyen un corpus doctrinal cerrado a ulteriores desarrollos, sino que son muchos los sabios musulmanes que se han ocupado de enriquecerlo y difundirlo, contribuyendo así a la causa de su maestro.
Por lo que toca a la naturaleza de la revelación traída por Gabriel, muchos polemistas anteriores trataron de entenderla en términos, por así decir, positivistas. Theophanes, por ejemplo, la consideraba una superchería urdida por Muhammad para encubrir ante su entorno familiar los trances “epilépticos” que le sobrevenían periódicamente. Otros, como el autor del Apocalipsis de Sergio-Bahîrâ, veían en ella una estrategia ideada por su instructor cristiano para presentar las enseñanzas que éste le dispensaba y ganar prestigio entre la comunidad. Juan Damasceno se limita a considerar que tal revelación le sobrevino sin signos ni testigos ni profecías, sino, como dirían los propios musulmanes, en el curso de un sueño (ed. Le Coz, Jean Damascène, pp. 214-217). 
En cambio, como ya hemos visto, los mozárabes reconocen en la vocación de Muhammad la inspiración real del ángel maligno. Una buena representación de este punto de vista se encuentra en la Historia de Mahomat: 
Moxque erroris spiritus in speciem uulturis ei apparens os aureum sibi ostendens angelum Gabrielem esse se dixit et ut propheta in gente sua appareret imperauit (apud Eulogius, Liber apologeticus 16 15-17, CSM, p. 484)
Y a continuación, el espíritu del error, apareciéndosele en la figura de un buitre, enseñándole su boca dorada, dijo ser el ángel Gabriel y le ordenó que se mostrase ante su pueblo como profeta
Sentado esto, se destacan dos ideas: El Corán pretende ser un tercer Testamento, que instaura un nuevo orden moral y religioso, pero sus contenidos son superficiales o, sin más ridículos. En este punto hallamos significativas coincidencias entre Juan Damasceno, al-Kindî y nuestros mozárabes. El primero, por ejemplo, habla de doctrinas “dignas de risa” (ed. Le Coz, Jean Damascène, p. 213), mientras que Eulogio las tacha de “cosa más ridícula que de necesidad” ridiculum quiddam potius quam rerum necessariarum causas (Memoriale, 1,7,7, CSM, p. 375 ) y Álbaro de “cuentos ligeros y dignos de risa” lebes et risu dignas texens storias (Indiculus 21, 44-45, CSM, p. 294) Por su parte, tanto al-Kindî como la Historia de Mahomat consideran una prueba de esa vacuidad las varias azoras dedicadas a animales insignificantes: la hormiga, la abeja y la araña en al-Kindî (Tartar, Dialogue islamo-chrétien, p. 182); la res bermeja, la araña, la abubilla y la rana en el texto mozárabe (apud Eulogio, Liber apologeticus 16,30-32, CSM, p. 485) Esas enseñanzas están expuestas de forma desordenada y confusa. Al-Kindî, que goza de buenas fuentes de información, relaciona esta confusión con los avatares sufridos por el texto coránico en el curso de su compilación y transmisión, pero también se ocupa de refutar la idea de la pureza y belleza formal del texto coránico, señalando los abundantes términos de origen persa que allí pueden leerse, y recordando las obras, a su juicio superiores desde el punto de vista formal y doctrinal, de otros poetas árabes contemporáneos (Tartar, Dialogue islamo-chrétien, pp. 182-196). Nuestros escritores, en cambio, no demuestran saber nada preciso acerca de estas cuestiones, pero por lo menos Álbaro insiste repetidas veces en el carácter oscuro de las enseñanzas coránicas, en el doble sentido, formal y moral, del término. Se pregunta, por ejemplo, por el significado de las letras enigmáticas​[43]​, y actualiza el versículo referido a Leviatan: sternutatio eius splendor ignis (Job XLI: 9) aplicándolo al atributo de la claridad y esplendor de la letra coránica (XII:1; XV:1; XXIV:1; XXIV:35), que queda relegado a la categoría de oscuridad y humo:
splendor dicta est uis illa furoris, eo quod quasi ultione legis rabies uesana in Xpi cultores deseuit, fingens se splendorem legis habere, que non luminis faculam, set nigerrimam ustionis retinet flammam (Indiculus 29, 57-59, p. 306).
Llama resplandor a aquel arrebato de enajenación porque, so pretexto de hacer ejecutar la ley, su rabia demente se ensaña contra los adoradores de Cristo, simulando que él tiene el resplandor de la ley, la cual no posee como atributo la antorcha de la luz, sino la llama nigérrima de la quemazón.
Es reseñable la relativamente escasa atención que prestan los mozárabes a los puntos de vista islámicos sobre los principios de la fe cristiana. Los exponen parcialmente, pero no tratan de refutarlos, ni tampoco de explicar las tradiciones y aspectos doctrinales que el islam comparte con el cristianismo. Un resumen de lo esencial de esta cuestión aparece en esta suerte de fórmula de abjuración que, según el relato de Eulogio, pronunciaron ante el cadí los mártires Aurelio y Sabigotho: 
omnem uero cultum qui a Christi diuinitate dissentit nec profitetur sanctae Trinitatis essentiam, refutat bautismum, infamat Christicolas, sacerdotio derogat, omnino reprobum iudicamus. (Memoriale II,10,31, 17-19, CSM, p. 429)
todo culto que niega la divinidad de Cristo y no reconoce la esencia de la santa Trinidad, rechaza el bautismo, infama a los cristianos, depone a los sacerdotes, lo consideramos completamente rechazable.
Otros textos entran más en le detalle. La Historia de Mahomat se refiere a las azoras del Corán consagradas a José, María y Zacarías (apud Eulogio, Liber apologeticus 16, 34-36, CSM, p. 485) Por su parte, Eulogio sintetiza los principales puntos de la cristología islámica parafraseando el Corán IV:171-2; III:59; III:146; V:110, etc.
... docuit Xpm Dei Verbum esse et spiritum eius et prophetam quidem magnum, nulla uero deitatis potentia praeditum, Adae similem, non Deo Patri aequalem, qui ob meritum sanctitatis Sancto repletus Spiritu per uirtutem Dei miraculis claruit, signis atque portentis enituit, nihil ex propria maiestate aut deitate praeualens, sed ut uir iustus et pia seruitute Deo cohaerens uotis supplicibus ab Omnipotente multa impetrare promeruit. (Liber apologeticus 19,7-13, CSM, p. 487)
… enseñó que Cristo es el Verbo de Dios y su espíritu y, desde luego, un gran profeta, pero en absoluto dotado del poder de la divinidad; semejante a Adán, mas no igual a Dios Padre. Inspirado por el Espíritu Santo en razón de su santidad obró milagros extraordinarios, manifestó signos y prodigios por mediación de Dios,  no apoyándose en su propia majestad o divinidad, sino que, en calidad de hombre justo y ligado a Dios en piadosa sumisión, mereció obtener muchos dones del Omnipotente. 
Siempre de la mano del profeta Daniel (VII: 23-25), Álbaro alude al rechazo islámico de la Trinidad y de los preceptos de la ley mosaica, aplicando sucesivamente una interpretación histórica y otra alegórica al pasaje relativo al undécimo cuerno de la cuarta bestia 
nam in undenario numero surgens, qui scripturis sanctis semper infaustus est, tria regna perdomuit, dum Gregorum Francorumque que sub nomine Romanorum uigebant prouincias occupabit et Gothorum occidentalium colla uictrice planta calcauit uel dum decalogum, hoc est, uniuersalem religionem et numerum qui plerumque pro toto inseritur, dissipare conauit et contra fidem trinitatis spe, fide, caritate munitam superuire temtabit, contra deum excelsum sermones petulanti contumacia fabricans, grandia trutinans et fumosa illa contexens que uere Antichristo sunt preuia et humili religioni nostre satis aduersa (Paulus Albarus, Indiculus 21,34-42, CSM p. 294)
En efecto, surgiendo en el número undécimo, que siempre tiene un carácter infausto en las Sagradas Escrituras, dominó tres reinos, cuando se apoderó de las provincias de los griegos y francos que mantenían el nombre de romanos, y pisó con pie vencedor los cuellos de los godos occidentales, o bien cuando  intentó reducir a la nada el decálogo, es decir, la religión universal y la fórmula que se introduce en lugar del todo​[44]​, y trató de rebelarse contra la fe en la trinidad fortalecida por la fe, la esperanza y la caridad, forjando contra Dios excelso discursos de impúdica obstinación, sometiendo a examen grandes cuestiones y urdiendo esas humaredas que son en verdad precursoras del Anticristo y muy contrarias a nuestra humilde religión.
En cualquier caso, la ausencia en las obras de los mozárabes de refutaciones de la crítica que dirige el Corán contra los asociadores (al-mušrik), o a la acusación, dirigida contra cristianos y judíos de corrupción de las Escrituras (tahrîf) sugieren, no tanto un desconocimiento real de estas cuestiones, sino un desinterés absoluto por el debate doctrinal, actitud bastante diferente a la que mostraron en Oriente Juan Damasceno, Nicetas o al-Kindî.  
A la vista del tratamiento que los polemistas mozárabes dispensan a las prácticas y deberes religiosos de los musulmanes, se diría que éstos son conocidos de forma externa y superficial. En su Indiculus Luminosus Álbaro menciona sin apenas comentarios las oraciones rituales, las purificaciones, la circuncisión, el ayuno y la abstención de la carne de cerdo. Los ritos de la peregrinación parecen interesarle más, pues introduce a propósito de estos unas abstrusas disquisiciones etimológicas que ligan los festivales y mercados mequenses al-mawsin con la figura danielina de Maozim, señor de las fortalezas. Para Álbaro Maozim sería el mismo ídolo ancestral al que los musulmanes apelan con la advocación de Cobar en su profesión de fe, y en cuyo honor se celebrarían esos festivales​[45]​. Por lo demás, resulta llamativa la escasa atención que se presta a la denuncia del yihâd​[46]​, por lo menos si lo comparamos con el amplio tratamiento que le dispensan otros polemistas de Oriente y Occidente. Los mozárabes parecen más preocupados por defender ante sus propios correligionarios la tesis paulina de la militia Christi, y no sólo en términos espirituales, pues, como afirma Eulogio:
Idcirco huic perdito atque spurcissimo uati resistere uirtus mactae coronae est summumque tropaeum tanti derisoris cultum euertere, adeo ut si illum aetas nostra superstitem haberet, nequaquam ab eius esset interitu Christicolis resiliendum, quanto magis non sit dignum eius hodie dogma uenenosum infringere, maledicere sectam, detestari sententiam (Memoriale I, 20, 34-38, CSM, p. 384)
Oponerse a este profeta perdido e inmundísimo es el valor de la máxima corona, y es un sumo trofeo derribar la religión de tamaño bufón, hasta el punto de que si nuestra época lo tuviera vivo, en absoluto deberían los cristianos apartarse de su destrucción, ¡cuánto más no sería adecuado hoy quebrantar su venenoso dogma, maldecir su secta y aborrecer sus asertos! 
De esta forma, vienen a asumir un punto de vista bastante próximo al de sus adversarios, que se pondría en práctica tanto en los llamados martirios voluntarios como en el programa ideológico de la Reconquista. 
En último lugar, encontramos asociada a la apología de la cristiandad una decidida vindicación de la latinidad​[47]​. Esto obedece a un complejo de causas. De un lado, los cristianos hispanos eran conscientes de la crisis del latín como instrumento de comunicación popular y de transmisión de la ortodoxia cristiana, lo que incidía en la proliferación de formulaciones teológicas heterodoxas. No es descartable tampoco que se puedan reconocer en este punto algunos ecos del Renacimiento carolingio. Pero, sin duda, el cultivo preciosista del latín y la ambición de restaurar su antiguo esplendor obedecen en buena medida a la necesidad de emular el prestigio de la lengua árabe, tanto en el plano sociocultural, como en el específicamente religioso, pues para los musulmanes la belleza y pureza lingüística del Corán constituye la prueba mayor de su autenticidad. Así pues, el viejo tema que enfrentó a paganos y cristianos entre los siglos ii y iv vuelve a estar ahora sobre la mesa. 
En suma, nuestros polemistas, conocieron parcialmente el Corán y el hadît, así como algunas tradiciones polémicas del cristianismo oriental, especialmente las representadas por Juan Damasceno y al-Kindî, pero su método de argumentación preferido fue la relectura actualizada de textos proféticos. En consonancia con esto, el juicio que ofrecen sobre la religión islámica es mucho más extremo que el de sus correligionarios orientales. En su percepción, los musulmanes son semejantes a los judíos por su negativa a aceptar los dogmas de la Trinidad y la divinidad de Cristo, pero a la vez aparecen representados como idólatras recalcitrantes. Muhammad es un tipo del Anticristo, no un aventurero político, como creía Teófanes de Bizancio, ni un nestoriano descarriado, como lo consideraba al-Kindî. El islam, en fin, se presenta como una revelación inspirada directamente por el Diablo, no como un pseudo-credo producto del mal entendimiento de las Escrituras Sagradas y de su ulterior contaminación con las doctrinas hebreas. Ninguno de estos tópicos es nuevo, pero lo determinante es que entre nuestros polemistas reclaman el protagonismo absoluto. De ello cabe concluir que la orientación de la polémica mozárabe parece destinada a impedir el entendimiento del islam como una religión surgida en un contexto histórico particular, sobre bases comunes con el cristianismo y el judaísmo, y a bloquear toda posibilidad de diálogo y mediación entre estos credos.
Es notable el contraste entre estos planteamientos y la valoración de la misión de Muhammad expuesta por Timoteo I en su diálogo con el califa al-Mahdî. El patriarca nestoriano reconoce que Muhammad siguió la vía de los profetas al enseñar la unicidad de Dios, junto con su Verbo y Espíritu, y alejó del mal a los  miembros de su comunidad, conduciéndolos por el camino de la virtud. Su advenimiento constituye no sólo el medio por el que el pueblo árabe fue conducido de la idolatría al monoteísmo, sino también un instrumento de la venganza divina contra la idolatría del imperio persa y la herejía del bizantino. El Corán, así pues, es un libro inspirado, pero incompleto, semejante en cierto modo a la revelación transmitida por aquellos antiguos profetas de Israel que predicaban a su pueblo idólatra una idea absoluta del monoteísmo.  
Los puntos de vista defendidos por los líderes del movimiento martirial fueron asumidos sólo por una parte de la comunidad mozárabe. Muchos más eran los que consideraban a los musulmanes, en palabras de Eulogio, gentes que adoraban a Dios y cumplían su ley​[48]​. No obstante, aquellos son representativos de la actitud que John Tolan​[49]​, citando a Edward Said, ha calificado de “anticolonial resistance cultural”, un intento de demonizar al poder de los dominadores y desacreditar a aquellos que colaboran o transigen con ellos, contraponiendo ambas comunidades con los trazos más gruesos posibles. Tal programa de resistencia cultural activa fracasó en todos sus frentes, al menos dentro de la comunidad propiamente mozárabe, aquella que optó por mantenerse en la condición de dimmíes. Una generación después a la de Álbaro y Eulogio, el episodio de los martirios había quedado olvidado, la arabización lingüística y cultural siguió progresando de forma imparable, y el estilo de argumentación polémica se hizo más abierto y dialogante en los escritos redactados en árabe de Hafs b. Albâr al-Qutî ​[50]​.   
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^1	  De entre los abundantes ensayos relativos a la literatura mozárabe latina generada por el movimiento de los mártires de Córdoba destacaré las siguientes monografías: F.R Franke,  "Die freiwilligen Märtyrer von Cordova". E.P. Colbert, The Martyrs of Cordoba. D. Millet-Gérard, Chrétiens mozarabes et culture islamique. K.B. Wolf, Christian Martyrs in Muslim Spain. J. Coope, The Martyrs of Córdoba. La mejor edición de los textos es la de J. Gil Fernández: Corpus Scriptorum Muzarabicorum. En adelante, me referiré a esta obra con la sigla CSM.
^2	  N. Daniel: Islam and the West, pp. 17 y ss. Del mismo autor “Spanish Christian Sources of Information about Islam”, p. 365.
^3	  Uno de los pocos frutos literarios sobre esta materia que dio la cultura medieval es la Vita Pelagii de Rosvita de Gandersheim (s. x). Por lo demás, en las obras de Pedro el Venerable y Hugo de Flavigny se encuentan argumentos y expresiones que recuerdan las usadas por Paulo Álbaro y Eulogio de Córdoba, aunque no es fácil establecer relaciones de dependencia claras. 
^4	  Ed. Migne, Patrologia Graeca CVIII, 276b ss.
^5	  Para Pedro Alfonso, véase la edición de J. Tolan - K.P. Mieth: Diálogo contra los judíos. Para el Liber denudationis, remito a la edición de Th. E. Burman: Religious Polemic and the Intellectual History of the Mozarabs.
^6	  Sobre este último punto remito al estudio de Mª Th. D’Alverny: “Deux traductions latines du Coran au Moyen Age”. Las referencias que hago en este estudio a la obra de al-Kindî siguen la traducción francesa de G. Tartar: Dialogue islamo-chrétien.
^7	  Este es el punto de vista defendido por R. W. Southern en su ensayo Western views of Islam in the Middle Ages, pp. 19-26.
^8	  En un conocido pasaje del Indiculus Luminosus (35, 49, CSM,  p. 314)  Paulo Álbaro hace referencia a la afición de los jóvenes cristianos cordobeses por los uolumina Chaldeorum, expresión que con seguridad se refiere a la literatura árabe (y quizás también siriaca) procedente del ambiente de Bagdad, especialmente la poesía. Un buen ejemplo de la difusión en la Córdoba de mediados del siglo ix de las novedades literarias procedentes de la capital del califato abbasí lo da el impacto del tratado de retórica y prosodia árabe Kitâb al- ‘arûd del filólogo oriental Jalîl en la corte de Abderramán II.
^9	  Más detalles en el estudio de D. Millet-Gérard: Chrétiens mozarabes et culture islamique, pp. 159-166
^10	  Remito a la contribución de Ph. Roisse contenida en este mismo volumen. Del mismo autor, véase el estudio "Redécouverte d'un important manuscrit 'arabe chrétien' occidental". Véase asimismo G. Levi della Vida, “I mozarabi tra occidente e Islam”,  p. 677.
^11	  Véanse los estudios de L. Vázquez de Parga, “Algunas notas sobre el Pseudo-Metodio y España”  y J.P. Monferrer Sala, “Mênrâ del Pseudo Metodio y Yôntôn, el cuarto hijo de Noé".  
^12	  La única edición disponible de esta versión latina es la de J. Muñoz Sendino. "Al-Kindi. Apología del cristianismo". Actualmente, el autor del presente artículo prepara una nueva edición de la misma.
^13	  Para Bartolomé de Edessa, remito a Migne (PG 104 1392B) . Para al-Kindî, véase G. Tartar, Dialogue islamo-chrétien, pp. 203-4.
^14	  Una de las versiones más conocidas de esta tradición es la recogida en el Kitâb Nasab al-Rasûl, de Sacîd ibn cUmar, obra que fue traducida al latín en 1142 por Hermann de Dalmacia con el nombre de Liber generationis Mahumet.  Remito a N. Daniel, Islam and the West  pp. 39 y 57, n. 74. 
^15	  Colunt autem illam ob Luciferum, cuius cultui Saracenorum natio dedita est  (Jerónimo, Vita Hilarion, ed. Migne, Patrologia Latina XXIII, 41B) Sidus dei vestri, quod Hebraice dicitur Chocab, id est, Luciferi, quem Sarraceni hucusque venerantur  (Jerónimo, Commentaria in Amos: ed. Migne Patrologia Latina XXV, 1055 B). Más próximo a las palabras de Álbaro está Juan Damasceno: Ils étaient donc idôlatres et adoraient l’Étoile du Matin et Aphrodite, qu’ ils ont appelée précisément Chabar dans leur langue, ce qui veut dire grande. Cito este último texto por la traducción de R. Le Coz: Jean Damascéne, p. 211. 
^16	  Para Juan Damasceno, véase R. Le Coz, Jean Damascène, pp. 218-221. Para al-Kindî, véase G. Tartar, Dialogue islamo-chrétien, pp. 213-4.
^17	  Para Álbaro, véase Indiculus Luminosus 23, 3-10, CSM, pp. 296-297: Immo copiam in femineam libidinem exercendam quadraginta uirorum a superis illi fuisse delatam. Para al-Kindî, véase G. Tartar, Dialogue islamo-chrétien, p. 149: L'un des signes de sa prophétie était qu' il lui fut donnée une puissance sexuelle équivalente à celle de quarante hommes por copuler avec les femmes. Cf. al-Bujârî, Sahih, Kitāb al-gasl, 12 (apud  O. Houdas, El-Bohkari,  vol. I, p. 103): nous racontions que le Prophète était doué de la vigueur de trente hommes. La misma tradición reaparece en Pedro Alfonso, quien con seguridad la tomó de al-Kindī: de cuius uicii potentia, libidinis scilicet, laudasse deum legitur, eo quod in eo quadragies super humanum modum habundaret (ed. K. P- Mieth, Pedro Alfonso. Dialogos contra los judíos, p. 97). Nótese que los testimonios latinos están más próximos a al-Kindî que al propio al-Bujârî.
^18	  Véase Indiculus  25, 17-19, CSM, p. 299. Algo similar se expresa en el siguiente pasaje de la Chronica mendosa et ridicula sarracenorum (ms. Paris, Bibl. Arsenal 1162, fo. 5v.): Fuit quidem et est omnis orationis initium Alla wa akbar, id est, deus et omnium maximus.
^19	  apud Eulogio, Liber apologeticus 16, 19-20, CSM, p. 484.
^20	  Ya en la versión griega de los opúsculos teológicos de Teodoro Abû-Qurra al-samad aparece traducido como sphyrópektos ”compacto”, “sólido”. Asimismo, en Nicetas de Bizancio se usan los términos holósphyros “denso” y holósphairos “esférico”, y en Bartolomé de Edesa  holóbolos ”macizo” Véase el estudio de A. Th. Khoury: Les théologiens byzantins et l’Islam, pp. 91, 141, 158, 275. 
^21	  cf. Corán: XV: 6, XVII: 47, LXVIII: 51, etc.
^22	  Para los textos coránicos utilizo la traducción de J. Cortés.
^23	  Esta era la doctrina defendida por antiguas obras apocalípticas sirias, como el Apocalipsis del Pseudo-Metodio. Sobre las obsesiones milenaristas en la Hispania de la época remito al estudio de J. Gil Fernández: “Judíos y cristianos en Hispania (s. VIII y IX)”.
^24	  No obstante, alguna vez se insinúa que el falso profeta era en realidad un mago. Entre los escasos pasajes que se pronuncian en este sentido, véanse los siguientes: uirum daemoniorum, magum, adulterum et mendacem. (Eulogius, Memoriale II,1,4,10, CSM, p. 400) scelorumque dogmatistam uestrum pseudoprophetam, adulterum, magum et maleficum esse protestor (ibid. II,8,13,6-7, CSM, p. 414) magum, adulterum et mendacem esse cognouimus (Eulogius, Epistulae  III, 11,10, CSM,  p. 502). 
^25	  El affaire de Zeynab aparece evocado sucesivamente, entre otros, por Juan Damasceno, al Kindî, la Historia de Mahomat pseudopropheta, el alegato del mártir Perfectus en el Memoriale Sanctorum de Eulogio, el Indiculus Luminosus de Paulo Álbaro, etc. Los testimonios mozárabes tienen la particularidad de ofrecer una traducción bastante literal de la aleya coránica que recoge la revelación relativa a este suceso (XXXIII: 37). 
^26	  Véase Indiculus 24,4-13, CSM, p. 298
^27	  Remito a F. González Muñoz: “El conocimiento del Corán entre los mozárabes del siglo IX”, p. 402.
^28	  apud Eulogio, Liber apologeticus 16, 44-54, CSM, p. 485.
^29	  Para el Apocalipsis, véase la edición de R. Gottheil "A Christian Bahira legend" pp. 215 y 250-1. Para al-Kindî, remito a G. Tartar, Dialogue islamo-chrétien, p. 166. También recoge esta tradición Pedro Alfonso, quien seguramente la tomó de al-Kindî. Véase la edición de K.-P- Mieth,  Diálogo contra los judíos, pp. 102-103.
^30	  Así, se cuenta que cUmar, el segundo califa, afirmó que Muhammad no había muerto, sino ascendido al cielo como Moisés. Véase Ibn Hišam Sirât 1012; trad. A. Guillaume: The life of Muhammad. pp.  682-683.
^31	  J.V. Tolan, Saracens, p. 93, n. 92.
^32	  Aunque en la época medieval es más corriente la versión según la cual Muhammad habría sido despedazado por una piara de cerdos, Alain de Lille y Lucas de Tuy concuerdan con el opúsculo mozárabe en referirse a perros. Sobre estas cuestiones remito a los estudios de J. V. Tolan: “Un cadavre mutilé" y E. Kohlberg, “Western Accounts of the Death of the Prophet Muhammad”.
^33	  En textos de época posterior se llega a defender la idea de que el clan de los qurayšíes era cristiano, lo que explicaría que Muhammad los hubiese tachado de asociadores, por creer en la Trinidad. Por ejemplo, en la versión latina de la Risâlat al-Kindî se dice: Propter quod christiani, in amorem illius proni, referebant illi iudeorum calliditates et participatorum, qui uocantur chorais, qui tres personas in Deo esse dicebant. (ms. Bibl. del Arsenal 1162, fo. 140v.) Y en una anotación marginal a este mismo pasaje se precisa: chorais natio uel gens unde fuit Mahumet et noluerunt ei credere; unde uocat eos participatores, quasi qui participes facerent Deo, quia credebant Trinitatem; unde sarraceni christianos omnes uocant participatores.
^34	  Coepit nonnulla <e> collationibus christianorum memoriae commendare et inter suos brutos arabes cunctis sapientior esse (apud Eulogio, Liber apologeticus 16, 12-13, CSM, p. 484)
^35	  A propósito del versículo de Job: Todas las bestias del campo retozarán allí, razona Álbaro: “es decir, los demonios en el corazón de este pozo de impiedad, o las novedades de muchas herejías en su ley. A fuerza de chupar a garganta abierta el veneno disumulado de estas sectas, de infectar cuidadosamente su producto, compuso con los ritos de mil sectas su elocuente doctrina, la engalanó con las doctrinas de los filósofos paganos y judíos, la revistió para los diversos pueblos cubriéndola con una apariencia de fe, y administró a la totalidad de los hombres livianos una impostura bien cultivada”. (Indiculus 27, 24-30, CSM , p. 301-2)
^36	  Ediciones de M. Díaz y Díaz: “Los textos antimahometanos más antiguos en códices españoles” y de J. Gil Fernández: CSM, pp. 709-710. En el estudio que acompaña a su edición Díaz data la copia del códice rotense entre 1030 y 1060 y sitúa la fecha de composición del texto en fecha posterior al siglo ix.
^37	  A la espera de la publicación de la nueva edición de las recensiones siríacas y árabe que ha preparado Barbara Roggema (Univ. de Gröningen), es preciso recurrir a la de Richard Gottheil: "A Christian Bahira legend". Existe también una versión latina tardía que  fue publicada por J. Bignami-Odier y G. Levi Della Vida: “Une version latine de l’Apocalypse syro-arabe de Serge Bahira”. Una buena revisión de los problemas que plantea esta obra es la que ofrece S. H. Griffith: “Muhammad and the Monk Bahîrâ" .
^38	  Véase su Historia Orientalis,  p. 19, ed. Duaci, 1597.
^39	  Se han propuesto otras explicaciones para estos nombres. Díaz y Díaz considera que el de Osius debe responder al recuerdo de Osio de Córdoba, el obispo que condescendió más de lo debido con los arrianizantes en el concilio de Sirmio (a. 357) Por su parte,  Wolf  ha sugerido que Ocin pudria ser una deformación de Hâšim, el nombre del clan al que pertenecía Muhammad. Ambas conjeturas tienen interés, pero no acaban de suministrar una explicación satisfactoria para el conjunto del texto.  Véase M. Díaz y Díaz, “Los textos antimahometanos”, p. 162. K.B. wolf, “The Earliest Latin Lives of Muhammad”, p. 95. 
^40	  Sobre el particular remito al estudio de K.B. wolf: “Muhammad as Antichrist in Ninth-Century Córdoba”.
^41	  Especialmente Habacuc 1: 6-11.
^42	  Cf. Corán IV:27-8; XXII:78; VII:157, etc.
^43	  Calliditatem legis inique quis penetrauit inuolutumque errorem et numerum litterarum, quem in quibusdam fabulose sue legis locis intexuit, quis discussione accerrima uentilauit? (Indiculus 29, 31-33, CSM, p. 306)
^44	  Se refiere sin duda al precepto evangélico de la caridad universal que, sumado al decálogo mosaico, compone el número once, cifra que se asocia al undécimo cuerno de la bestia.  
^45	  Ipsoque tempore quo iam dicto idolo antiquitus ipsa gens in gentilitas posita ex uniuersis partibus concurrebat, nunc eadem perdita turba annue confluit ipsoque demone...perenniter serbiunt (Indiculus 25, 28-31, CSM  p. 299).
^46	  Hii enim in tantum bella desiderant, ut hec quasi ex iussione Dei in cunctis gentibus agant (Indiculus 33, 5-6, CSM  p. 311).
^47	  Véase sobre el particular el estudio de M. banniard, Viua uoce, pp. 423-484
^48	  Dicunt enim quod ab hominibus Deum et legem colentibus passi sunt nec ad sacrilegia idolorum, sed ad cultum ueri Dei inuitati perempti sunt, et ideo non ut priorum martyrum horum martyria ueneranda sunt. (Liber apologeticus 12, 1-3, CSM  481)
^49	  J. Tolan: Saracens, p. 88.
^50	  Tiende a darse por firme la hipótesis lanzada por D. Dunlop de que Hafs habría sido hijo del propio Álbaro de Córdoba. A mí me parece bastante improbable. La relación del gentilicio al-Qutî con el linaje godo del que se ufana Álbaro en su vigésima carta resulta poco convincente, máxime cuando en otro lugar Albaro dice ser hebreo et fide et gente (Epistulae XVIII,5,18-19, CSM 249). Ahora bien, siendo Hafs uno de los primeros representantes en al-Andalus de la poesía árabe cristiana, resultan más sugestivas, aunque en absoluto probatorias, de cara a argumentar dicha filiación las insistentes protestas de Álbaro contra la juventud cristiana de su tiempo que gustaba de estudiar y practicar la versificación tradicional árabe (véase Indiculus 35, 46-52, CSM p. 314 y Carmina 4,19-24, CSM  p. 346). En contra de la identificación tiene un peso considerable el hecho de que, en el año 854, cuando compone el Indiculus luminosus, Álbaro era ya un hombre maduro, mientras que, como ha defendido M. Penelas, Hafs b. Albâr parece haber estado activo todavía en el primer cuarto del siglo X. Sobre estas cuestiones remito a  D. Dunlop: “Sobre Hafs b. Albâr al-Qutî al-Qurtubî”,  M. Penelas: “A possible author of the arabic translation of Orosius’ Historiae”.
